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Abstract
This essay studies the frequent habit of using Orthodox icons in the Church of Sweden. Over the 
last 30 years, these icons have become very popular. How come a symbol, traditionally foreign to 
the Swedish, Lutheran tradition, has become so accepted? Is the use of icons an expression of a shift 
of religious practice in Sweden today?
Interviews were conducted with people employed by the Church, who encounter icons in their daily 
work. What does the icon mean to the informants? And: how are icons being used, according to 
informants, and according to the literature?
Informants describe the use of icons as a tool in situations of prayer, at retreats and in individual 
worship. They ascribe to the icon qualities that give it an important role in people’s religious 
experiences. In situations of secluded worship, in church or at home, the icon is prefered as a holy 
symbol instead of, for example, the traditional crucifix.
According to sociological theories, religion in the West is undergoing change. There is a shift from 
religion to spirituality, reflecting a diminishing trust in authorities and institutions. Many people 
today turn away from the common Sunday mass, and seek their spiritual experiences in places more 
private or secluded rooms: in smaller, separate rooms in church, or at home, the icon fills a role as a 
guidance into the spiritual world.
Throughout history it has seemed an impossible mission to prohibit art and holy pictures from being 
a part of the church’s religious life and the church room. Today they are needed more than ever: 
when religions in the West become more individualized, the icons fill a gap in the seek for a 
spiritual life outside authorities and institutions. 
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1. Inledning
1.1 Bakgrund till ämnesvalet/problemformulering 
I många svenska kyrkor finns det i dag en eller flera traditionella ortodoxa ikoner - ibland avskilt 
placerade, ibland mer framträdande. Vissa kyrkor har inrättat avskilda kapell med plats för bön, ofta 
i anslutning till en ikon. I församlingshem, och på de anställdas arbetsplatser, återfinns ikoner av 
olika slag. I flera församlingar, och på andra platser, anordnas kurser i ikonmåleri. 
Ikonen - som egentligen aldrig har varit del av den svenska kristna traditionen - har i dag blivit en 
självklar bild för många människor. De kyrkor som har försäljning av litteratur, frälsarkrans o dyl, 
säljer ofta också ikoner. Även utanför kyrkan i Sverige har ikonen blivit populär: i många butiker, 
med en icke-nödvändigt religiös inriktning, säljs i dag ikoner. Att ha en ikon i sitt hem, ibland i 
anslutning till ett mindre altare eller böneplats, är inte heller ovanligt.
Jag tycker det är viktigt att undersöka hur det kommer sig att en bild som den ortodoxa ikonen, med 
rötter i gamla traditioner och relativt främmande för den svenska kyrkan, nu dyker upp både i och 
utanför kyrkorummen. Dessutom anser jag det viktigt då det i princip saknas både litteratur och 
andra studier kring ämnet.
1.2 Syfte och frågeställningar
Studien fokuserar på användningen av ikoner i Svenska kyrkan. Genom en intervjustudie och ett 
litteraturstudium ämnar jag skapa förståelse för ikonen som fenomen. Jag söker framför allt svar på 
följande frågor:
- Vad betyder ikonen för de intervjuade?
- Hur framställs ikonens förekomst och användningsområden i litteraturen och i intervjuerna?
- Speglar bruket av ikoner i Svenska kyrkan en förändring av religiositeten i Sverige i dag?
1.3 Metod
1.3.1 Urval - Intervjuer
Eftersom jag inte har funnit något skrivet material som behandlar ikonens användande och 
utbredning inom Svenska kyrkan i dag, har jag valt att intervjua ett antal personer (informanter) 
som är, och har varit, anställda i Svenska kyrkan. De har valts enligt ett s k ”målstyrt urval” 1, dvs att 
jag medvetet har letat efter informanter som är av relevans när jag söker förståelse för fenomenet 
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1 Bryman, 2008, s 392
med ikoner, och som jag vet bär på den kunskap som jag är ute efter. Alla informanter arbetar - eller 
har arbetat - i församlingar och kyrkorum i Skåne, där jag vet att man medvetet använder sig av 
ikonen i olika sammanhang: vid arbetsplatsen, i gudstjänstrummet, vid meditationer och reträtter 
och dylikt. Jag har genom mina intervjuer velat ta del av dessa personers erfarenheter av att aktivt 
använda sig av ikonen i sitt kyrkliga uppdrag. Två av informanterna - CL och AR - är dessutom 
själva ikonmålare. Alla informanterna är, eller har varit, verksamma i Lunds stift, och alla - utom JS 
- i en stadsförsamling.  Deras berättelser kan således inte anses representera en gemensam bild av 
Svenska kyrkans syn på ikoner, utan utgör snarare berättelser i ett specifikt regionalt och lokalt 
kyrkosammanhang. Med hänsyn till uppsatsens omfång är antalet informanter begränsat till nio 
stycken.
Intervjuerna, är gjorda under nov/dec 2011 samt i maj 2012, och har gjorts med följande personer:
1. Marie Berneli (MB), diakon i Möllevången-Sofielunds församling, Malmö; använder ikoner vid 
bl a reträtter och meditationer, både i och utanför kyrkorummet. I Mariakyrkan finns hänger en 
välbesökt ikon. med plats för ljuständning.
2. Eric Ericson (EE), kyrkoherde i Gustav Adolfs församling, Helsingborg; i Gustav Adolfs kyrka 
finns  ett par olika ikoner och ett kapell centrerat kring en av dem. 
3. Per Arne Joelsson (PAJ), stiftsadjunkt i Lunds stift; Lunds domkyrka har ett par olika ikoner, där 
en av ikonerna byts ut med kyrkoårets gång. I PAJs och biskopens officiella väntrum på 
stiftskansliet hänger en ikon.
4. KG Hammar (KGH), präst, Lund, tidigare domprost i Lunds domkyrka; se ovan.
5. Catherine Larsson (CL), komminister i Fosie församling, Malmö; använder ikonen i en av sina 
mässor; är själv ikonmålare
6 & 7. Anne Ruponen (AR) & Sara Nässelqvist (SN) (båda intervjuades vid samma tillfälle),
informatör resp komminister i St Petri församling, Malmö; AR är själv ikonmålare och i St Petri 
kyrka finns ett kapell tillägnat St Anna, med en ikon av densamma i centrum.
8. Johan Svanbom (JS), präst, Lund, fd kontraktsprost i Frosta kontrakt och kyrkoherde i Hörby 
församling; har ikon vid både sin arbetsplats och i hemmet. I Äspinge kyrka hänger även en ikon.
9. Ida Wäreborn (IW), komminister/citypräst i St Johannes församling, Malmö; använder ikoner 
både vid reträtter och meditation, både i och utanför kyrkorummet. I St Johannes kyrka hänger en 
ikon i södra kapellet.
Intervjuerna finns transkriberade och att tillgå hos författaren.
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1.3.2 Urval - Litteratur
Utbudet av litteratur som behandlar synen på och användandet av ikoner i Sverige i dag är, som 
sagts tidigare, relativt begränsat. Martin Lönnebo, Owe Wikström och Ylva Eggehorn är några av 
de författare som formulerat tankar kring ämnet. Deras texter är inte vetenskapliga i sitt syfte, utan 
ska snarare betraktas som dessa författares personliga erfarenheter och förhållningssätt till ikoner, 
och därmed som en del av den kvalitativa empirin. Deras bidrag består framför allt i att komplettera 
och ytterligare belysa de tankar och funderingar som informanterna delat med sig av i intervjuerna.
Det mesta av tillgänglig ikonlitteratur behandlar framför allt ikonens historia och dess teologi. 
Denna litteratur har bidragit med kunskap kring ikonens utveckling genom historien, och förståelse 
för synen på heliga bilder och dess plats i den kristna traditionen. Elisabeth Stengård och Maria 
Klasson Sundins texter behandlar konsten i det svenska kyrkorummet - redogörelse för den 
historiska utvecklingen, kritik av, och diskussioner om framtidens religiösa konst - och synen på 
heliga bilder i den svenska kristna traditionen. Dessa författare har även bidragit med litteratur som 
belyser Marias och kvinnors plats i den den svenska kyrkokonsten. Linda Woodhead och Paul 
Heelas studier av religionens utveckling i västvärlden i dag, har jag använt mig av för att i min 
analys söka efter möjliga paralleller mellan en ökad förekomst av ikoner och förändringar i ett 
religiöst beteende.
1.3.3 Avgränsningar
1.3.3.1 Intervjuer
Urvalet av informanter har, som tidigare nämnts, avgränsats till personer med nuvarande eller 
tidigare anställning i Svenska kyrkan. Med hänsyn till uppsatsens och tidens begränsade omfång har 
jag valt bort intervjugruppen kyrkobesökare och församlingsbor, vilka möjligen hade kunnat bidra 
med ett bredare brukarperspektiv för en vidgad, och/eller förstärkt, analysdel. Perspektivet på 
ikonbruket har således avgränsats till de anställdas. Som anställda i Svenska kyrkan har 
informanterna trots allt också kyrkobesökarens roll - både i sin egen och i andras församlingar - 
vilket gör deras erfarenheter delvis också till brukarens.
1.3.3.2 Litteratur
Syftet med denna uppsats är att studera ikonen som fenomen i Svenska kyrkan i dag. 
Intervjumaterialet och dess berättelser är det material har legat till grund för den litteratur som 
sedan har valts, dvs att litteraturen har utifrån vad som framkommit i intervjuerna avgränsats till 
texter och studier som beskriver dels erfarenheter och upplevelser av ikoner, samt litteratur som 
försöker förstå religionens uttryck i västvärlden i dag. 
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1.3.4  Tillvägagångssätt
Mitt val av de första intervjupersonerna skedde utifrån vad jag personligen visste och kände till om 
deras ikonkunskap. Med hjälp av tips från dem, kunde jag så småningom utöka antalet informanter. 
Bryman kallar detta tillvägagångssätt för ett ”snöbollsurval” 2. Kontakt togs personligen, via mail 
eller telefon. Alla som tillfrågades var villiga att ställa upp på att bli intervjuade - två av nio avböjde 
dock ifrån att låta sig spelas in.
1.3.5 Kvalitativ sociologisk metod 
Min vetenskapsteoretiska ansats är konstruktionistisk och interpretativistisk, dvs tolkande.3 
Det som sägs i intervjuerna betraktas i uppsatsen inte som sanningar, utan som informanternas 
utsagor och egna tolkningar. Jag knyter an till en kvalitativ sociologisk tradition där tolkning och 
förståelse står i fokus. Tonvikten ligger på att förstå företeelser ur informanternas synvinkel: ett s k 
hermeneutiskt tillvägagångssätt.
Metoden som jag använt mig av för att samla in mitt empiriska material, är den semistrukturerade 
intervjun, dvs att jag har ställt ganska allmänt formulerade frågor utifrån några specifika teman som 
jag har avsett att beröra -  enligt en s k intervjuguide.4 Enligt principen om en semistrukturerad 
kvalitativ intervju har frågeställningarna hållits öppna 5, och rytmen i interjuförfarandet har följt 
intervjupersonernas berättelser och perspektiv, genom bl a inlyssnande och valet av följdfrågor. 
Informanterna har haft stor frihet att utforma svaren på sitt sätt, och ordningen på frågorna har 
därför kunnat variera mellan intervjuerna. Beroende på informanternas svar och utifrån vad jag har 
ansett som viktigt, har jag ibland lagt till ytterligare följdfrågor. Se bilaga Intervjuguide.
Intervjuerna har jag sammanställt i olika teman utifrån återkommande ämnen i informanternas 
berättelser. Jag har lagt mer fokus på de teman där jag hittat en ”röd tråd” hos informanterna - dvs 
tankar som återkommer i allas berättelser. Även tankar utan ”röd tråd” har jag ibland valt att plocka 
fram, då jag ansett de spännande i sitt sätt att tolka ämnet. Det betyder inte att jag hittat 
motsättningar mellan informanterna, snarare att intervjuerna i bland har tagit lite olika vägar och att 
alla teman därför inte har dykt upp i alla intervjuer. Ur den empiriska litteraturen har jag sökt 
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3 Bryman, 2008, s 32
4 Bryman, 2008, s 415
5 Bryman, 2008, s 419
information som belyser och kompletterar intervjumaterialet med historiska fakta och med 
personliga reflektioner kring ikonbruket i Sverige i dag.
1.4 Disposition
* Bakgrundsbeskrivning av ikonens historia och teologi
* Genomgång av empirin. Tematisering av intervjumaterialet, kompletterat med litteraturutdrag och 
egna reflektioner.
* Analys av empirin, med hjälp av religionssociologisk litteratur som behandlar religiositet i 
västvärlden i dag. 
* Diskussion och sammanfattning
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2. Bakgrund
Inledningsvis beskrivs ikonens historia och dess teologi. Båda avsnitten har fått relativt stort 
utrymme då jag avser att visa hur ”laddad” synen på ikonens vara eller icke-vara har varit genom 
kyrkans historia. De olika bildstriderna, och de stridande parternas argument för och emot bilder/
ikoner, berättar hur man har sett på bildens/ikonens roll och betydelse i de olika kristna 
traditionerna, och hur viktig bilden har varit, och fortfarande är, för många kristna utövare. 
Historien ger oss information när vi försöker förstå fenomen som uppträder i vår egen tid.
Avsnittet om Mariabildens historia finns med för att belysa Marias starka ställning inom 
ikontraditionen, och för att jag i mitt empiriska material tar upp vad Mariabildens - och ett kvinnligt 
bildspråks - ”återkomst” i de svenska kyrkorummen betyder för både gudsbilder och för det 
religiösa språket.
2.1 Ikonens historia 
Εἰκών, eikon, betyder ”bild” eller ”porträtt”. Inom den kristna kyrkan fick det tidigt betydelsen 
”helig bild”. Dessa heliga bilder har existerat sedan kristendomens begynnelse.6 Mandylion - ”Det 
heliga ansiktets ikon” - det ansiktsavtryck som Jesus själv lät sända t kungen i Edessa, blev en 
prototyp för bilder längre fram.7 De äldsta ikonerna återfinns i Roms katakomber, daterade till de 
första århundradena e Kr. Bilden fick en viktig roll i den unga kyrkans utformande; ofta gjorde den 
ett större intryck hos de sökande och nyomvända än det skrivna ordet. Det var inte bildernas 
konstnärliga eller estetiska värde som kyrkofäderna betraktade som betydelsefulla, utan dess 
undervisande. Då många inte var läskunniga, blev de heliga bilderna ett viktigt hjälpmedel i 
gudstjänsten. Från 300-talet utgjorde de även en viktig del i kampen mot heresier.8 
Traditionen att vörda heliga bilder var dock inget som var unikt eller nytt för just kristendomen: 
kring Medelhavet erbjöd de olika kulturerna många exempel på bildvördnad - bilden ingick i 
kommunikationen med det gudomliga. I den romerska kejsarkulturen hade porträttet en 
betydelsefull representativ funktion: Kejsaren kunde(själv frånvarande) vara närvarande i kraft av 
sitt porträtt.9
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6 Ouspensky, 2000, s 42
7 G Eggehorn, 2010, s 165
8 G Eggehorn, 2010, s 165
9 Abel, 2010, s 160
2.1.1 Ikonoklasmen
De heliga bildernas vara eller icke vara blev dock snart en het fråga. Den sk ikonoklasmen - 
bildförbudstiden - kulminerar när kejsar Leo III år 726 inför ett bildförbud. Från år 730 börjar man 
överallt att förstöra ikoner. Enligt vissa historiska källor för att undanröja huvudorsaken till 
splittringen mellan kristna, judar och muslimer, enligt andra för att begränsa prästerskapets 
undervisande roll och reducera antalet kloster. Ikonoklasmens primära mål synes alltså primärt ha 
varit politiskt och ekonomiskt och en önskan om kejserlig makt över kyrkan. Teologiskt framhöll de 
bildfientliga, ikonoklasterna, dessutom att vördnaden för ikoner var detsamma som avgudadyrkan.10 
Det är under den här tiden som kyrkofadern Johannes Damaskenos(675-750) författar sina ”Tre 
försvarstal mot de som förkastar de heliga bilderna”. När Leo IV - själv ikonoklast - dör, tar hans 
änka - Kejsarinnan Irene - över makten och sammankallar till konciliet i Nicea år 787, där man 
beslutar att återupprätta vördnaden för ikonerna.11 Den slutliga ”segern” låter dock vänta på sig till 
år 843, då konciliet i Konstantinopel - under beskydd av kejsarinnan Theodora - erkänner dogmen 
om ikonens vördnad och ikonen som en kanal för Guds nåd. Båda dessa koncilier fattar sina beslut 
med stöd av Johannes Damaskenos skrift, och hans betydelse för ikonens överlevnad kan därmed 
inte nog understrykas.
Delningen av kyrkan i Öst och Väst, innebar att kyrkokonsten och de heliga bilderna utvecklades i 
olika riktningar. I väst blev konsten ”yvigare” och mer föreställande än i öst, och bilderna här kom 
att påverkas av renässansen och av humanismens tankar. Tolkningen av det gudomliga blev upp till 
konstnären som målade sin egen personliga bild, utifrån tidens tankar. Fältet var fritt för tolkningar 
och experiment. En ljushårig och blåögd Jesus var(och är) otänkbar i den ortodoxa traditionen.12
2.1.2 Reformationens bildstrid
1500-talets reformation innebar en”andra ikonoklasm” i kyrkans historia. Denna gången kommer 
det primärt inte att handla om huruvida man ska tillåta bilder i kyrkorummet eller inte, utan snarare 
om vilka bildtyper och bildfunktioner som är acceptabla. Framför allt är det en strid mellan 
lutheraner och kalvinister, där båda sidor är överens om att ett missbruk av bilder råder, både i 
kyrkan och i hemmen, då bilderna blir föremål för tillbedjan och 
11
10 Ouspensky, 2000, s 158
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12 G Eggehorn, 2010, s 166
kult, men där de senare vill gå längre i sitt bildförbud än de förra.13 Striden hotade tidvis att 
omintetgöra reformationsarbetet.14
Resultatet, i den lutherska kyrkan, blir en medelväg - via media - som avvisar de båda 
ytterligheterna bilddyrkan resp ikonoklasm,15och som därmed blir en mellanställning mellan Rom 
och kalvinismen. Man anknyter till Karl den Stores synod i Frankfurt 794, som tillåter bilder som 
prydnad eller för historiskt bruk men inte för tillbedjan och dyrkan, dv s att man knäfaller inför dem 
eller tänder ljus eller rökelse framför dem.16 Även den lutherska teologin påverkas av J Damaskenos 
tankar som sammankopplar inkarnationen med bildläran. Därmed är av bilder av Kristus möjliga att 
framställa. Efter reformationen reducerades bildanvändandet i gudstjänsten kraftigt, men ansågs 
användbar och tilläts därmed vid undervisning. Mariabilderna fick finnas kvar i många kyrkor, men 
all vördnadsbetygelse gentemot bilderna avvisades kraftigt. Hos pietisterna intensifierades dock 
bildbruket, eftersom bilderna fick betydelse när fromhet och det inre livet betonades.17 
2.1.3 Mariabildens historia 
De första framställningarna av Maria lär gå tillbaka till den tid då hon levde, och legenden berättar 
att det var evangelisten Lukas som målade de första bilderna av henne.18 I katakomberna 
förekommer framställningar av Jungfru Maria i lika stor utsträckning som av Kristus. Inom 
ikonteologin beskriver man Maria som den Främsta inom Kyrkan - Gudsmodern är en 
personifiering av själva Kyrkan, ”eftersom hon har burit skaparen, det som hela världen inte kan 
bära, i sig själv.” 19 I de tidiga Mariabilderna avbildas hon ofta ensam - in Orans - dvs med upplyfta 
armar i en tillbedjande gest - en gest som understryker hennes roll som Kyrkans och världens 
förmedlare inför Gud.20 
12
13 Arvidsson, 1987, s 70, 91
14 Arvidsson, 1987, s 145
15 Arvidsson, 1987, s 101
16 Arvidsson, 1987, s 103
17 Arvidsson, 1987, s 220
18 Schöldstein, 2011, s 47 
19 Ouspensky, 2000, s 33
20 Ouspensky, 2000, s 82
I och med reformationen, och rädslan för Mariadyrkan, försvann Mariabilden och andra 
kvinnobilder ur kyrkan. Efter reformationen avbildades hon dessutom sällan ensam, utan oftast 
tillsammans med Jesus, för att på så vis lägga ett moderligt perspektiv på Jesu liv och lidande. 
Andra kvinnobilder i kyrkorummet - bibliska kvinnogestalter eller helgon - kom inte tillbaka efter 
reformationen; de återfinner vi i dag nästan uteslutande i medeltida kyrkor.21
2.2 Vad är en ikon?
Vad är då en ikon, och vad skiljer den från annan religiös konst?
Ulf Abel gör en(strikt) definition enligt följande punkter:22
1. Ikonen är en helig bild i den ortodoxa kyrkan
2. Ikonen är ett fönster mot evigheten. (Pavel Florenskij, 1922, Ikonostas)
3. Ikonen är en religiös betraktelse och en gudomlig uppenbarelse, i linje och färg.
4. Ikonen är en jordisk avbild av en himmelsk urbild.
2.2.1 Ikonteologi
Att ikonen är helig i den ortodoxa traditionen, beror på att man tilldelar bilderna och ordet samma 
värde som sanningskälla. Bilden korresponderar helt och fullt med bilbelordet. Den är inte 
underordnad, utan sidoordnad med texterna - ”en i bild beskrivande urkund som är lika helig som 
bibeln”.23 Den ska vördas, inte tillbes: äkta tillbedjan tillhör endast Gud.24 Basileios den Store skrev 
på 300-talet: ”Det som ordet förmedlar genom örat, visar målningen tyst genom ögat.” De båda 
källorna åtnjuter samma status. Ikonen är alltså ingen illustration till det skrivna ordet - Ikonen ÄR 
Ordet, är Evangelium. Därför skall den inte jämställas med eller räknas som konst. Den är en helig 
bild.
En av de stora stridsfrågorna under den första ikonoklasmen gällde anklagelsen mot ikonen som 
avgudabild. J Damaskenos försvarade ikonens ställning med att ”ett angrepp mot kristusikonen är 
ett angrepp mot tron på inkarnationen” 25 . Den Gud som är osynlig, och upphöjd över allt, kan inte 
avbildas. Det som avbildas i Kristusikonen är en representation av Kristi person, inte av Kristi 
gudomliga natur, eller som Martin Lönnebo skriver: ”Gud i människoblivandet, i Jesu Kristi 
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gestalt.” 26 Den som förkastade en ikon förnekade Kristi inkarnation. En ikon är alltså inte en avgud, 
utan ”en jordisk avbild av en himmels urbild”. Eller som Ouspensky uttrycker det: ”Utan bilden är 
kristendomen inte längre någon kristendom.” 27 Det här är grunden för den ortodoxa kyrkans 
ikonteologi.  
2.2.2 Utförandet
Ikonen skapas under bön, och den är ett hjälpmedel vid bön. Ulf Abel skriver: ”Ikonen...är allt från 
instrument för den troendes enskilda bön till en koncentrerad teologisk manifestation. Den är en 
amalgering mellan teologi och konst, en symbios mellan andlig och världslig skönhet.” 28 Ikonen är 
inte symbolisk eller ”föreställande” konst. Upphovsmannen/-kvinnan är alltid anonym, och själva 
framställningen på ikonen är av mindre betydelse. Det viktigaste är att den eller de som avbildas 
står i ett ömsesidigt förhållande till varandra, och att de är förbundna med den som betraktar bilden 
- att de står i förbindelse med betraktaren.29 I ikonmåleriet använder man sig av ”Det omvända 
perspektivet”, vilket betyder att  mötespunkten finns i betraktaren - det är den som betraktar som 
blir betraktad, blir sedd. Av Gud. Man skulle kunna säga att ikonen därför är performativ; den 
skapar något, den skapar ett möte med det gudomliga. Ikonens syfte är varken att provocera fram 
eller att underblåsa något naturligt mänskligt känsloläge(jämför ex med västkyrkans konst). ”Den är 
inte rörande eller känslosam” tvärtom vill den avkläda oss ”alla sinnesrörelser vars enda uppgift är 
att skada oss”.30
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3. Genomgång av empiri   
3.1 Ikoner i Svenska kyrkan
Den traditionella orotodoxa ikonen, utförd i äggoljetempera på träpannå, är ett relativt nytt fenomen 
i svenska kyrkorum. Högkyrkligheten inom Svenska kyrkan ”anammade”(KGH) visserligen ikonen 
redan i början av 1900-talet, men det är först under de senaste trettio åren som den har blivit allmänt 
populär och synlig, både i och utanför kyrkorummet. 
3.1.1 När, var och hur används ikonen?
I mina intervjuer har jag ställt frågan hur, var och när mina informanter använder sig av ikoner. 
Vanligt är att den förekommer som gåva, t ex till konfirmander eller till nya medarbetare i 
församlingen - ”lite som en blomma man har med sig”(PAJ). Vid mer officiella sammanhang, som 
vid firandet av Dalby kyrkas 900-års jubileum, då biskopen som gåva från stiftet överlämnade en 
ikon till församlingen, förekommer den också.  Men det är framför allt som andaktsbild, eller 
mindre altarbild, som informanterna ser att ikonen används; antingen i kyrkorummet, vid 
andaktsplatser och reträtter, vid arbetsplatsen eller i hemmet.
3.1.2 Varför används ikonen?
På frågan hur - eller om - man har resonerat i de olika församlingarna när man har skaffat eller 
infört ikoner, svarar bl a IW att det aldrig har hänt att någon har frågat henne varför de har en ikon i 
kyrkan eller varför hon har med de på reträtter -”det tar man mest för självklart”. Gemensamt för, i 
princip, alla intervjuerna var att ingen av informanterna varken trodde eller menade att ikonerna i 
deras kyrka hade hamnat där utifrån någon större medvetenhet - varken kring ikonens teologi eller 
dess historia - hos de anställda i församlingen. Många saknade både eftertanke och teologiskt 
resonemang kring valet av dessa bilder i kyrkorummet. Jag citerar:”Jag tror att man ganska
huvudlöst tar in ikoner, utan kunskap. Vi saknar eftertanke och teologiskt resonemang kring 
ikonerna.”(CL), ”Men det har inte varit någon teologisk diskussion eller fördjupning bland
prästerskapet här. Inte så mycket som jag hade önskat.”(AR) ”..i mitt arbete så har de bara kommit 
in..allt eftersom..och det har känts ganska naturligt.”(IW)
Hur kommer det sig att heliga, urgamla, bilder från en annan kyrklig tradition än vår egen, på bara 
några få årtionden har kommit att betraktas som nästan självklara i så många kyrkliga sammanhang, 
och att detta mottagande sällan har skett utifrån varken någon teologisk eller konstnärlig reflektion? 
På de kommande sidorna redogör jag för informanternas utsagor och tolkningar av hur detta kan ha 
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gått till, och under olika temarubriker har jag tillsammans med den empiriska litteraturen 
sammanställt de förklaringar och försök till förståelse som har framkommit under intervjuerna.
3.2 Heliga bilder
Jag har valt att börja genomgången av materialet med det tema som fått rubriken Heliga bilder. Vid 
sammanställningen av intervjumaterialet visade det sig att mycket av samtalen hade handlat om 
vikten av heliga bilder i kyrkorummet, och deras olika betydelse för betraktaren. 
3.2.1 Utan heliga bilder
Inledningsvis vill jag referera till Martin Lönnebo, och hans tankar kring vad som sker i ett i en 
världslig kultur utan heliga bilder, utan tecken för en helig värld - ett samhälle som vårt. 
Vi glömmer. För Lönnebo är glömskan ”hjärtat i sekulariseringen” 31. Människan behöver påminnas 
för att komma ihåg, och utan bilder och andra tecken - som påminnelser om en andlig värld - är det 
lätt att glömma vem vi tillhör.32 
3.2.2 Hjälpmedel vid bön
Ikonen som en förmedlare vid bön, en hjälp på vägen, har kommit till uttryck i alla mina intervjuer, 
bl a som att: ”den blir ett redskap för mig att hålla kvar mig i bönen”(IW), ”ikonen hjälper oss att 
bli närvarande i bönen”(MB), ”Man behöver dem för sitt fokus...som ett hjälpmedel på vägen”(SN), 
”Bilder är ju hjälpmedel...att fundera vidare..”(EE), ...ett ”fantastiskt hjälpmedel”(CL).
3.2.3 En påminnelse om Gud
Vid själavårdande samtal, och även vid andra samtal, ställer IW en ikon på bordet. Detta gör hon 
som en påminnelse både för henne själv, men också för besökaren att de är tre i rummet; att Gud är 
med i samtalet. Man blir påmind om Gud genom intimiteten som ikonen skapar.
3.2.4 Ikonen - en bild att relatera till
Att i dag be en bön eller meditera vid altartavlans bild över Den sista måltiden eller Jesu 
korsfästelse, är det inte många som gör. ”Hur ofta går man upp till högaltaret och ber?”, undrar IW. 
AR menar att bilderna i kyrkan ofta talar ett språk som människor i dag inte förstår, att det är svårt 
att hitta en ”ingång” till dem. Hon är inte ensam bland informanterna om att uttrycka en saknad 
över bilder som går att relatera till och som visar på en väg ”in i det andliga”.
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3.2.5 Ikonens betydelse för den religiösa erfarenheten
Owe Wikström talar om betydelsen av konstens gestaltning av mötet med det heliga i arkitektur och 
bild, och i liturgins kroppsrörelser, för en religiös livshållning - en betydelse som är långt större än 
kyrkans läror. Han menar att en ”enögd intellektuell” syn på religionen har gjort att många i vårt 
sekulariserade Nordeuropa känner sig hemlösa. Han framhåller estetiken och det rituella rummets 
betydelse för den religiösa erfarenheten - att bild och materia betyder lika mycket som abstrakta ord 
och tänkta föreställningar - och menar att detta blir särskilt tydligt när det gäller ikoner.33 
3.2.6 Ikonen - en förmedlare av det osynliga 
I den ortodoxa läran uttrycks bildens(ikonens) betydelse för den religiösa erfarenheten som att man 
använder sig av det som är synligt för att kunna närma sig det som är osynligt och ”ogripbart för 
våra sinnen”. Kyrkan tar hjälp av bilden för att ”visa oss vägen mot vårt mål.” 34 J Damaskenos 
skrev i sitt första försvarstal för bilden att, för att vi ska få syn på det heliga behöver vi någon form 
av förmedling - hjälp på vägen - och att detta behöver vara något ”nära och bekant”.35
3.3 En ”tidlös” bild
Ikonmåleriets traditioner och ikonens bildspråk har inte ändrats mycket under de senaste snart 2000 
åren. ”Tidlös” är ett ord som nästan samtliga informanter använder när de vill beskriva ikonens 
bildspråk, och många tror att detta, i kombination med måleriets oförändrade tradition, kan vara en 
av anledningarna till dess överlevnad och popularitet; som JS säger:”Man behöver inte uppfinna 
något nytt”. Att de har en ”enkelhet” - inte alltför föreställande eller alltför tydliga - att de är 
”antinaturalistiska” och ”höjer vårt skådande över det direkt föreställbara”(JS) - dvs bortom t ex 
änglabilder eller 1800-talets konkreta Jesusporträtt - gör dem ”lättare att ta in i vår egen värld”(IW). 
Vad som utmärker ikonen är ju dess väldigt stränga form, säger PAJ, och påminner om att det inte är 
något fritt skapande. Ikonen har mer av ett gotiskt, förenklat men också stramt, bildspråk, som 
påminner om den moderna, abstrakta konsten, säger JS och fortsätter: man kan ”gå in i den, innan 
man kan urskilja någon slags ansikte och tilltal” och till skillnad från en ”vanlig, direktföreställande 
bild” erbjuder den en möjlighet att hitta nya bildlager och upplevelser. Eftersom ”Gud är större” och 
”Gud går inte att ta på” ser KGH en fara med den alltför föreställande konsten, vår längtan att 
avbilda och ”vårt behov av konkretion”. 
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3.4 En beröring av alla sinnen
Många av informanterna har talat om ikonens möjlighet att tilltala andra sinnen än vår hörsel; om 
vårt behov av bli berörda med fler delar av vår kropp än bara hjärnan. AR, som själv är ikonmålare, 
berättar om hur ikonmålandet, likt bön och meditation, ”bygger upp olika(andliga)lager” i hennes 
kropp. ”Ge ikonen åt folket! Och låt den bli en väg in i vördnad och bön”, säger CL och berättar om  
Tomasmässan i Fosie kyrka - en tradition som hon hämtat ifrån Helsingfors - där betoningen ligger 
på vandring och bön, och där sinnena förankras med bibeltexterna. Tanken med att ha ex en ikon på 
en av stationerna, och doftolja från Jerusalem på en annan, är att de ska leda oss in i berättelsen, och 
öppna vår inlevelseförmåga. PAJ påpekar att mötet med ikonen ofta också tar sig kroppsliga uttryck 
då ikonen både måste kyssas och bugas inför. SN menar att längtan efter att möta Gud med alla våra 
sinnen, nog är ett tidens tecken - att vi vill komma ”hela inför Gud”. 
3.4.1 Protestantismen - örats teologi
När man efter reformationen avlägsnade bilderna ur kyrkan, var det för att besökarna inte skulle 
distraheras i sitt lyssnande och därmed till fullo koncentrera sig på ordet. Hörseln blev det viktigaste 
sinnet, och kristendomen blev i vår del av världen en religion för intellektet. Möjligen är det därför 
som vår protestantiska tradition har fostrat kyrkomusikaliska storheter som JS Bach och GF Händel, 
som gjort musik av Evangeliet, och därmed försökt att göra det begripligt som inte ordet kunde 
uttrycka. CL talar om hur ordet stimulerar vår vänstra hjärnhalva, som bearbetar vårt förnuft och vår 
rationella sida, medan musiken stimulerar den högra halvan - den kreativa, fantasifulla och 
skapande delen - och hur samma process sker med hjälp av bilden och konstens hjälp. Hon menar 
att den lutherskt-protestantiska traditionen har reducerats till ”en rationell, förnuftsbaserad 
upplevelse”, där andliga erfarenheter med hjälp av syn, lukt, smak och känsel starkt har begränsats. 
I den ortodoxa traditionen har man alltid varit medveten om sinnenas betydelse för den andliga 
erfarenheten: ”Om Kyrkans ord och sång heliggör vår själ med hjälp av hörseln, heliggör bilden oss 
med hjälp av synen.” 36 Ikonen uppgift är inte att förmedla Bibelns innehåll i form av en teoretisk 
undervisning, utan på ett liturgiskt sätt, dvs ”på ett levande sätt som vänder sig till alla sinnen.” 37 
Ikonen är en del av liturgin, som talar till hela kroppen. 
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3.5 Ikonen som relation
3.5.1 Längtan att bli sedd
Att komma ”hela inför Gud” - se ovan - kan också vara ett uttryck för det som många av mina 
informanter talar om som en längtan att bli ”sedd av Gud”. JS säger att ”Det ligger väl i själva 
ikonen idé, att det är mötet mellan Gud och den enskilda människan”, och KGH uttrycker det som 
att ”Ikonen handlar om en relation: du är sedd.” Denna längtan, efter att det ska finns någon - 
utanför våra egna mänskliga begränsningar - som ”med ömhet betraktar vår irrande framfart”38 
verkar vara en av anledningarna till ikonens popularitet. Att flera av mina informanter väljer ikonen 
som andaktsbild, i stället för ett krucifix, uttrycker bl a IW som att ikonen - till skillnad från 
krucifixet - är ”levande”, och att det därigenom sker ett möte. PAJ säger att ikonen, till skillnad från 
krucifixet ”som kan vara ganska frånstötande i sin hemskhet”, är inbjudande, och har en slags icke-
påträngande intensitet, som gör att man kan bygga upp relationer; och han tilläger att ” Om 
religionen ska ha framgång, får den inte vara påträngande”. 
3.5.2 Ikonen - ”ögats teologi”
Upptäckten att det inte var han själv som främst såg ikonen, utan att den såg honom, blev för Martin 
Lönnebo en nyckel till en djupare relation. Han skriver: ”Glädjen med en ikon är relationens. Min 
blick är inte längre ensam, ty den möter ögon från den andra världen” 39. Ouspensky beskriver 
ikonen som en förmedlare mellan den bedjande och den person som ikonen representerar; ikonen 
delger dem av nåden. Mellan de som avbildas och de troende, som riktar sina böner till dem, 
upprättas ”en särskild förbindelse, en särskild kontakt.” 40 Denna ”ögats teologi”, innebär att man 
ser in mot den himmelska världen och samtidigt blir sedd som människa. Här uppstår en 
ömsesidighet mellan människa och Gud - en ”identitetens kärna.” 41
3.5.3 Ansiktet som vändes till oss
I välsignelsen vänder Gud sitt ansikte till oss - en blick och ett ansikte som inte sviker, inte viker - 
likt föräldern som böjer sig ner för att se på oss som barn. Inför det ansiktet blir vi till, och det 
ansiktet som vänder sig till oss, är vi helt beroende av.42 Ansiktet i den äldsta bevarade ikonen vi 
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känner till - Kristusikonen från Katarinaklostret i Sinai, från 500-talet(se omslaget) - beskriver Ylva 
Eggehorn som ett ansikte som varken är ”idealiserat...eller propagandistiskt”. Det är ett ansikte som 
inte är ”frånvarande som de dödas ansikten, utan helt och hållet fyllt av närvaro...i detta ansikte 
funnes en möjlighet att återfinna oss själva.” 43 I en sådan blid möjliggörs en identifikation - ikonen 
hjälper oss att komma ihåg vilka vi är. En central uppgift i en tid av identitetssförvirring.44 
3.6 Marias återkomst i kyrkorummet
I dag ser vi i gudstjänstrummet en återkomst av Mariabilder, inte bara som ikoner, utan även som 
skulpturer och i form av andra konstnärliga uttryck. Ikonerna, i de församlingar som jag har besökt, 
föreställer oftast Maria eller Jesus - eller de två tillsammans. Helgonbilder förekommer väldigt 
sällan - kanske p g a att de, som MB säger, känns ”alltför främmande”. Att bilder och skulpturer av 
Maria i dag åter finns i många kyrkorum, tror bl a EE, kan bero på att ökat resande och ökad 
migration - och möten med Maria i nya, olika sammanhang - har förändrat vår bild av henne. 
CL tror att det framför allt är avbildningen av Maria tillsammans med Jesusbarnet, som har gjort 
henne så populär; att vi i den intima, ”eviga” relation - Ursprungsrelationen, den mellan modern 
och barnet - som avbildas, nästan alla kan känna igen oss. Eller som KGH formulerar det, att i 
Marias mänskliga erfarenhet - som barnaföderska och moder/förälder - ges vi en möjlighet att 
känna igen oss, och bli identifierade.
Att Maria efter reformationen trängdes åt sidan i kyrkorummet, var ett beslut påbjudet uppifrån. 
Från det privata andaktslivet försvann aldrig Mariabliderna. PAJ talar om en väldig kärlek till Guds 
moder, som har levt kvar - inofficiellt, i ”folksjälen” - men inte kunnat komma till ytan i det 
officiella kyrkolivet. JS påpekar att ”Maria har ju varit undanskymd”, och pratar om hur kvinnligt 
prästerskap och tydligare kvinnlig närvaro i kyrkan, kan ha bidragit till Mariabildens, och ikonens, 
återkomst och till att ”synliggöra kvinnan i religionens värld”. KGH tror möjligen att kvinnans 
inträde kan ha lett till en större förändringsberedskap inom kyrkan; att man inom kyrkan i dag 
snabbare och mindre räddhågset tar till sig nya traditioner och uttryck, som ikoner. Och IW noterar 
att ”det kvinnliga får ju en ganska stor roll - det är ju mycket Maria, och även andra ikoner; 
kvinnorna är med, man ser dem”.
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3.6.1 Marias betydelse i kyrkans bildspråk
Den protestantiska traditionens ”avsaknad av kvinnlig klokskap”, till skillnad från ”hebréernas 
Visheten och grekernas Sófia”, talar JS om, och funderar över på vilket sätt avsaknaden av 
kvinnliga förebilder och en närvarande Moder har präglat(och präglar) vår gudsbild. 
Med fler ikoner i Svenska kyrkan ökar mängden Mariaavbildningar, och därmed det kvinnliga 
tilltalet i kyrkorummet. Enligt M Klasson Sundin är denna förändring viktig eftersom ett 
androcentriskt(mannen i centrum) perspektiv inom kyrkan - ofta knutet till ett ”starkt hierarkiskt 
bildspråk” - har gjort ”mannen till norm och kvinnan till undantag”.45 När Maria, genom 
Mariabilderna, började komma tillbaka till kyrkorummet var hon ”så efterlängtad...För kvinnorna 
var det en välsignelse att få in det kvinnliga i den här manliga världen.” 46
Klasson Sundin menar att användandet av ett androcentriskt och hierarkiskt bildspråk i kyrkan i
längden blir ohållbart ”om vi verkligen vill att gudstjänsten ska ge en möjlighet för varje människa, 
kvinna såväl som man, att stå inför Gud sådan hon är och få bli bekräftad och upprättad.” 47
3.7 Auktoriteter och gudsbild  
”Ingen kan vara lärare över någon annans liv. Vi får därmed själva ett val - och ett ansvar över - vad 
vi själva lyfter fram”, säger KGH, och menar att människan i dag ansvarar själv för sin livstolkning 
- ”Vi tror inte längre på auktoriteter”. I flera intervjuer har frågan kring vad denna attitydförändring 
har för betydelse för kyrkan lyfts fram. Samtalen har handlat om vad detta förändrade 
förhållningssätt gör med gudsbilden, men också vad det betyder för mer konkreta saker som för 
kyrkorummet - se nedan - och för valet av bilder. Ikonen i sig ändrar kanske inte gudsbilden, men 
”vi har gett upp en gammal maktgud, och vi letar nu efter alternativ till denna”, och ikonen, som 
handlar om relation, att bli sedd - se ovan - erbjuder ett sådant alternativ, säger KGH. CL funderar 
över om ikonfenomenet kanske är ett ”utslag av en sorts väckelse - en rörelse bort från system och 
auktoritet”. Och när vi rör oss bort från system och auktoritet, ”erbjuder ikonen både det 
individuella och det universella - både Jaget och Evangelium”.(”Symbol” på grekiska - συμβαλλειν 
- betyder ”kasta samman”; dvs symbol = att kasta samman det individuella med det universella) Det 
kan möjligen tyckas anmärkningsvärt att - i denna rörelse bort från auktoriteter och gamla 
gudsbilder - ikonen upplevs som en alternativ bild; Ikonen som är målad i en sträng tradition, intimt 
förbunden med en teologi, är i sitt utförande allt annat än fri.
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3.7.1 Det enskilda sökandet
När människor vänder sig bort från auktoriteter förändras gudstjänstlivet; gemensamma 
gudstjänster minskar och den den enskilda andakten - det enskilda sökandet - ökar. KGH uttrycker 
det som en skillnad mellan religiositet  och andlighet, där den förra står för bl a högmässan som 
uttryck; högmässan är ”färdig”, den serveras och det är bara att säga ”Amen”. Han fortsätter: ”I 
andligheten relaterar jag mig själv, och min inre längtan till Ordet, bönen och sången, vilket kan 
leda till ett behov av hjälpmedel vid bön, i form av bl a andaktsbilder(ikoner), ljus etc”. I detta 
enskilda sökande upplevs möjligen ikonen - trots sin stränga tradition - som en ny och 
”exotisk”(min anm) bild, och därmed lättare att relatera till än till traditionella bilder.
3.8 Kyrkorummet - ett rum i förändring
Att kyrkorummet, och användningen av det, håller på att förändras, menar samtliga informanter. 
KGH pekar på utvecklingen i våra kyrkor och säger ”Att hålla olika, lite mindre, veckomässor, i 
stället för enbart söndagens högmässa har lett till ett större behov av mindre rum eller kapell i 
kyrkan. Denna förstärkning av ”småmässor” har i många fall skapat nya ”rum i rummet”, och har 
också ökat behovet av andaktsbilder(ofta ikoner), mindre altare och ljusbärare. I dag behövs det 
alternativa gudstjänstrum för ex middagsbön, veckomässor, taizémässor etc som med fördel kan 
firas i mindre rum. Med de mindre rummen i rummet - mera avgränsade än det stora gemensamma 
gudstjänstrummet - vill man från församlingarnas sida erbjuda de besökande nya möjligheter och 
alternativ till att uppehålla sig i rummet. 
Med minskad auktoritet i kyrkan, och med den en ”längtan efter att få bryta en hierarkisk ordning”, 
tror EE att en förändrad attityd till kyrkorummet också kan ha skapats; när gudstjänsten inte längre 
firas enbart i kyrkbänken, och vi inte längre har våra bestämda platser - förr t o m utmärkta med 
namn, i social rangordning framifrån och bakåt i rummet - blir vi kanske mer ”hemtatama” i 
rummet, vågar bryta sociala mönster, ta rummet ”i besittning” och därmed skapa egna rum och 
platser på ett frimodigare sätt än tidigare. När vi söker egna uttryckssätt för vår tro ”söker vi ett 
mindre hierarkiskt kyrkorum som vi kan göra till vårt eget, och därmed kan nya rum uppstå”.(EE) 
Och med allt färre människor i söndagens gudstjänst, men - enligt de flesta av mina informanter - 
desto fler besökare utanför gudstjänsttid, uppstår andra rumsliga behov; bl a behovet av att dra sig 
undan och få ”sitta i fred med den enskilda andakten”(PAJ). 
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3.8.1 Ikonens betydelse för rummet
När nya andaktsplatser skapas i kyrkorummet, som ex mindre avgränsade rum eller kapell, 
möbleras de annorlunda än det stora kyrkorummet; ofta är det lösa stolar som kan flyttas runt eller 
plockas bort efter behov. Rummen är mindre och intimare än det stora rummet, men även här 
”behövs det någon form av fokus”(PAJ) - någon form av riktning i rummet. Det är oftast i dessa 
sammanhang, på dessa platser, som man hittar ikonen. Själva ”åskådandet” - att se ”ansikte mot 
ansikte” -  underlättar, enligt JS, för den privata andakten; i det avskilda rummet kan jag alltså få bli 
betraktad av ikonen, inte av andra människor, och i den intimiteten uppstår en möjlighet till ett 
privat gudsmöte. EE berättar att i församlingen använder de ikonen för att skapa fler rum i rummet - 
de ser m a o på ikonen, i sig självt, som rumsbildande. Kanske är det upplevelsen av ikonen som ett 
”hjälpmedel” och något som ”hjälper oss med koncentrationen vid bön”(MB), som bidrar till denna 
känsla av rumslighet? Att det skulle kännas ”malplacerat”(JS) med en ikon på huvudaltaret - och att 
det faktiskt sällan görs - beror kanske just på detta personliga tilltal. Sällan förekommer den vid 
högmässan, eller vid de större kyrkliga sammanhangen(åtminstone i vår lutherska tradition). 
Andra anledningar till ikonens placering i rummet, berättar AR, kan vara som i Heliga 
Trefaldighetskyrkan i Kristianstad, där man placerade en ikon i vapenhuset - en ikon och ett levande 
ljus - med avsikt att man redan där skulle ”lägga av sig vapnen” och stilla sig, innan man steg in i 
kyrkan. I Gustav Adolfs kyrkan i Helsingborg, som har flera ikoner, har man valt att placera en ikon 
intill ljusbäraren och på så sätt, som man säger, ”utvidga” andaktsplatsen(EE) - något som har gjort 
den delen av rummet väldigt välbesökt. Många som kommer till kyrkan tänder ett ljus i ljusbäraren, 
stannar vid den platsen, och går sedan ut igen. Runt ljusbäraren, och runt ikonen, skapas 
andaktsplatser med ett personligt och privat tilltal.
3.9 Ny rörlighet ➝ nya symboler och ritualer
Kulturella, sociala och religiösa förändringar i vårt samhälle har bidragit med nya traditioner, bilder 
och symboler i vår omgivning, och ökad migration och ökat resande - som inneburit möten med nya 
världar, kulturer och samhällen - avspeglar sig i kyrkorummet och i religiösa mönster, något som 
beskrivs av många av informanterna. Fenomenet med ikoner, ljuständning och korsvägsandakt i 
våra kyrkorum, säger de, är bl a ett resultat av denna nya rörlighet, och att i mötet med andra 
religiösa traditioner, kan man bli påmind om vad man saknar i sin egen. KGH berättar ex om 
träkorsen från Oberammergau i Tyskland som blev väldigt populära på 50-talet, i samband med de 
resor som många företog sig för att se på passionsspelen där.
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3.9.1 ...och dess betydelse för kyrkorummet
För Gustav Adolfskyrkan i Helsingborg, med många besökare från Balkan och  Mellanöstern, dvs 
från en ortodox tradition, har detta inneburit förändringar som satt spår i kyrkorummet. Eftersom 
församlingen ”vill vara kyrka även för dessa besökare”, och att de ska ”känna sig hemma i vårt 
rum”(EE), har man skapat olika avskilda platser med altare, ikoner och möjlighet till ljuständning. 
Här knäfaller man framför ikonen - och på altaret som finns nedanför ikonen hamnar då och då 
ortodoxa ägg och andra saker som man bär fram till ikonen. 
I St Petri kyrka i Malmö och i Domkyrkan i Lund har det, sedan 80-/90-talet, kring deras respektive 
Mariastatyer vuxit fram andaktsplatser. Detta har skett efter önskemål från kyrkornas katolska 
besökare.(KGH, AR) I St Pertrikyrkan har man även införskaffat en Anna-ikon till det medeltida St 
Anna-kapellet, för att ”tillgodose” besökare från ortodoxa traditioner. Men, som AR påpekar, ”vi 
har inte blivit mer katolska för det...det handlar mer om att rummet skall vara till för alla 
trosbekännare.” En tillgänglighet som uppenbarligen påverkar både kyrkorummet och bildvalet.
(min anm.)
3.10 Ikonen som ekumenisk symbol
Ekumeniken och bildandet av Kyrkornas Världsråd, jämte Taizébrödernas användning av ikonen 
som symbol i sin ”brobyggande” roll, framhålls av informanterna som ännu ett bidrag till ikonens 
spridning. Ikonerna, menar SN, ingår som en del av kyrkans uppgift - att vara en del av den 
världsvida kyrkan - och fortsätter med att ”Vi måste vara en del av den, på den här platsen, mitt i 
staden. Vi är en folkkyrka, och det handlar om folk som bor i vår stad.” Att man har en ikon i St 
Johanneskyrkan är, enligt IW, för att ”visa på det mångfacetterade i religionen och i kulturer och att 
vi i Malmö, framför allt, har allt det här runt omkring oss”. Ikonen är en symbol med vilken man 
vill bjuda in andra traditioner, och visa på en kyrkan som en ”öppen plats”. Att det blivit just ikonen 
som fått symbolisera ekumeniken, beror enligt M Lönnebo på att ”Ikonen är mer ett tecken än en 
bild, och den överskrider gränser för epok, konfession och individ.” 48
3.11 Risker med ikoner i Svenska kyrkan?
3.11.1 Bildkvalité
Även kritik mot, och risker med, ett alltmer utbrett ikonanvändande inom Svenska kyrkan, har 
framkommit under intervjuerna. Det handlar bl a om risken med att en ökad efterfrågan på ikoner, 
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kan leda till en försämrad kvalité i utförandet. PAJ påpekar att det är noga att man ”inte tar sig 
konstnärliga friheter” och att ”det(ikonmålandet) måste göras genomtänkt”. När det gäller 
ikonreproduktioner blir han tveksam. Han tycker att ”man löser det lite för enkelt, och fyller
(rummet) lite för lätt”. Han refererar till E Stengård, som är starkt kritisk till hur ex Maria gestaltas, 
och som bl a säger att ”Många församlingar tar in en Mariaikon - en modern, illa målad ikon som 
används som ett konstverk. Ikoner är inte konstverk utan ska användas i liturgin” 49. Mikael Mogren 
skriver att ”Dåliga ikoner kan förstöra lika mycket som dåliga predikningar”, och att det är ”...en 
grannlaga 
uppgift att välja och placera ikoner i historiska rum. Ikoner är aldrig neutrala” 50. Eftersom ”det 
estetiskt tilltalande är också en viktig del av teologin”(PAJ), får inte mängden ikoner, och 
reproduktioner, riskera att ”nya konstnärliga uttryck inte får en plats i kyrkan”(PAJ).
3.11.2 Ikonkunskap
I sin kritik mot bristande ikonkunskap inom kyrkan, undrar CL om begreppet ”vördnad” ”försvann i 
och med reformationen”. ”Vad vet vi i dag om vördnad?” undrar CL, och föreslår att det ”kanske är 
dags för en ikonteologi för Svenska kyrkan, som ger ikonen en förklaring och förankring i vår egen 
Luther-evangeliska tro?” G Eggehorn undrar om vi förstår vad vi ser: ”Vi som är ordmänniskor och 
betraktar bilder med renässansens blick.” Han föreslår att församlingsborna ges möjlighet till 
fördjupad kunskap om ikonens historia, teologi och ikonografi. Han konstaterar att ”Vi låter ju inte 
bibeln ligga oöppnad.” 51
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4. Analys
I detta avsnitt vill jag med hjälp av religionssociologiska studier undersöka om det finns någon 
relation mellan ikonförekomsten i Svenska kyrkan och förändrade religiösa vanor och traditioner. 
Jag har framför allt studerat litteratur som beskriver religion, religiositet, och religiösa uttryck i 
världen, och i Sverige, i dag.
Inledningsvis redogör jag kort för skillnaden mellan religiositet och andlighet, och för den religiösa 
förskjutningen som sker mellan dessa två.
4.1 Skillnad mellan ”andlighet” och ”religiositet”
4.1.1 Andlighet
Uttrycket Spiritual, but not religious används ofta för att peka på den förskjutning som man 
uppfattar sker i dag inom flera av världens religioner.52 Uttrycket berättar något om viljan hos 
många människor att göra åtskillnad mellan religiositet och andlighet; att vara andlig är inte 
detsamma som att vara religiös. (Jag har översatt ”spiritual” resp ”spirituality” med ”andlig” resp 
”andlighet”) I uttrycket ligger en föreställning om att religion hör ihop med doktriner, dogmer och 
ritualer, medan spiritualitet(andlighet) hänger samman med hjärtat, känslor och erfarenhet.53 Den 
stora skillnaden mellan religiositet och andlighet ligger, enligt Amy Hollywood, i uppfattningen att: 
om man tänker och agerar utifrån en given tradition - dvs om man praktisera en religion - riskerar 
man att bli mindre andlig.54
 
Paul Heelas beskriver spiritualitet(andlighet) som något som har att göra med en själv; som en 
personlig relation till, eller som ett möte med det heliga, och med den personliga erfarenheten som 
kommer ur en sådan upplevelse. Han skriver att kärnan i andlighet är Livet och de personliga, 
psykologiska, existentiella, intima andligt relaterade upplevelser som berättar om vad livet betyder 
här och nu; andlighet som ett heliggörande av livet.55 
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4.1.2 Religiositet
Religion, och därmed religiositet, låter sig inte ”infångas under någon generellt accepterad, 
heltäckande definition” skriver Nationalencyklopedin och pekar på svårigheten i att beskriva dessa 
begrepp. Man gör ändå ett försök och skriver att ”hos folk med primitivare livsvillkor” har ”tron på 
ett högsta väsen, en höggud eller en makt...en vidsträckt spridning”. Vidare räknar de s k 
”högreligionerna” alla med ”en översinnlig verklighet och med utommänskliga gudomliga 
krafter.” 56  Ytterligare försök görs i  The Concise Oxford Dictionary som beskriver religion som 
”tro på en övermänsklig kraft...på en personlig Gud, att lyda och dyrka” 57. I båda fallen beskrivs 
”religion” som något väldigt Gud-centrerat - möjligen en spegling av associationen mellan religion 
och dogmer, formaliteter, hierarkier och t o m med patriarkat.58 Att vara religiös skulle i så fall 
förknippas med ett accepterande av dessa auktoriteter.59
4.2 En förskjutning från religiositet till andlighet
Religionen i Europa och övriga västvärlden i dag upplevs på många håll som ”hotad”. Samtidigt 
kan man konstatera att andligheten frodas. En förändring som syns tydligast i Sverige, USA och 
Storbritannien - dvs där en majoritet säger sig tro på ”något”, men som inte kallar sig religiösa i en 
traditionell bemärkelse.60 En del forskare vill t o m påstå att denna utveckling är på väg att leda till 
en andlig revolution i vår del av världen. En andlig revolution som inte bara kommer till uttryck 
genom nyandliga rörelser, ex New Age, utan att det även bland etablerade kristna traditioner pågår 
en inomreligiös förskjutning mot allt större andlighet. Paul Heelas kallar denna form av andlighet 
för Theistic spiritualities of life(”Livets teistiska andlighet”) - en andlighet som kombinerar eller 
blandar det traditionella, ex traditionens auktoritet, med det icke-traditionella, ex den egna andliga 
erfarenhetens auktoritet.61 
4.3 Behovet av andliga upplevelser
För den inomreligiösa andligheten är sökandet efter någonting utanför doktriner, bekännelser och 
institutioner kännetecknande. Dessa fortsätter att vara en del av tron - men man söker snarare efter 
känslor, efter en medvetenhet om den ”inre verkligheten”, efter en samhörighet med det heliga.
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Man söker den upplevelsebaserade sidan av religionen - det som upplevs som själva ”pulsen” i den 
levda religionen.(W C Roof, Spiritual Marketplace, 1999)62
 
Att bruket av symboler och symboliska handlingar som ikoner, ljuständning och nattvardsgång har 
ökat i Svenska kyrkan, ser man i mitt intervjumaterial som ett utslag av sökandet efter just den 
upplevelsebaserade sidan av sin religion. Att allt fler människor bekantar sig med ”meditation, 
gregiorianik, tidebön, ljusglober och radband”, tyder M Lönnebo som ett tecken på att människan i 
dag inte endast söker ”andlig tanke utan även andlig gestaltning.” 63
Att söka samhörighet med det heliga - ”pulsen” i den levda religionen - är vad Heelas beskriver 
andlighet som; ett möte med det heliga.(se ovan) Att söka relation med, och att längta efter att bli 
sedd och bekräftad av det gudomliga, är vad som pekats på vid flera tillfällen i mitt material, som en 
förklaring till ikonens popularitet. I mötet mellan ikonen och den enskilde, den betraktade, uppstår 
ett möte med det heliga - ikonen som helig bild, blir ett ”hjälpmedel” som visar vägen in i det 
andliga.
4.4 Andlighet - en rörelse bort från yttre auktoriteter
I den inomreligiösa andligheten är det snarare den personliga erfarenheten, än traditionen, som är 
den verkliga auktoriteten. Traditionen är fortfarande närvarande, men den står inte i vägen för den 
troende att fritt både undersöka och uttrycka sin tro, och leva sitt liv.64 Det är Livet per se - livet här 
och nu - och inte det liv som kommer efter, som är intressant för de som söker en individualiserad 
religiositet eller andlighet.65 När det gudomliga inte längre är något som ligger bortom, och över, 
denna värld, är det de andliga erfarenheterna som räknas; med hjälp av meditation, bön och ritualer 
är det möjligt att uppnå kontakt med det gudomliga i livet självt. Forna tiders auktoriteter, 
prästerskapets auktoriet och t o m auktoriteten hos en transcendent gud ifrågasätts.66 Believing 
without belonging är i dag ett välkänt ett uttryck för denna förändring i den västerländska 
människans religiösa vanor; i en sekulariserad tid väljer många att inte delta i det gemensamma 
gudstjänstlivet, men få lämnar ändå sitt samfund.67
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Minskad tillit till auktoriteter har i mitt material visat sig ha betydelse både för det enskilda 
sökandet och för gudstjänstrummet; när allt fler människor väljer bort den, ibland uppfattad som, 
auktoritära, gemensamma gudstjänsten, uppstår i stället nya behov av enskilda, mer privata  
andakter, vilket i sin tur leder till behovet av mindre rum. I dessa rum fungerar ikoner och 
ljuständning som hjälpmedel i den personliga andakten. När respekten för kyrkorummets 
hierarkiska ordning minskar, ökar också frimodigheten att skapa nya rum i rummet.(EE)
I sökandet efter alternativa gudsbilder till den hierarkiska bilden av en ”gammal maktgud” - i en 
rörelse bort från system och auktoritet - kan ikonen erbjuda andra bilder.(KGH) När människan 
söker relation, snarare än underordning, blir ikonen en hjälp på vägen, och detta trots att ikonen i 
sig själv står i en sträng tradition, både teologiskt och utförandemässigt förbunden med uråldriga 
traditioner och ritualer. 
4.4.1 ...och från det gemensamma
Förändringar i gudstjänstlivet beskrivs av Brian Palmer i boken Guds närmaste stad? - en studie av 
religionens betydelse i ett svenskt samhälle i dag - som ett resultat av att vi  i dag lever i ett 
individualiserat samhälle där många känner oro och stress över att klara av sina livsstrategier.68 Att 
gå i kyrkan och att hinna med ett regelbundet gudstjänstliv upplevs av många som en ”tyngande 
plikt”.69 Här prioriteras gudstjänsterna bort bl a p g a tidsbrist. I hans studie talar människorna om 
sina andliga erfarenheter i termer av ”en stunds undantag eller tillflykt från en värld av ständig 
stress.” 70  Tid för sig själv, och i avskildhet, betonas som ett sätt att ”må bra”.71 Kyrkan blir i en 
sådan kontext en plats för en stunds ”kravlös orgelmusik” eller för en stunds ensamhet, för att tända 
ett ljus eller be en bön, skriver Eriksson i samma studie.72
Inte bara en rörelse bort från auktoriteter, utan även en tidspressad livsstil gör alltså att allt fler fritt 
vill bestämma över sitt gudstjänstliv och sina kyrkobesök. I mitt intervjumaterial märks också vad 
detta betyder för kyrkorummet: När behovet av tystnad och stillhet, som ett sätt att ”må bra”, ökar, 
ökar också behovet av avskilda platser för meditation och bön, och för ikoner och ljuständning som 
hjälpmedel vid dessa tillfällen.
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4.4.2 ...till hemlöshet? 
I rörelsen bort från auktoiterter och institutioner, kan en känsla av hemlöshet uppstå. Peter Berger 
beskriver vår tids sökande inåt som ett resultat av denna känsla: När hemlösheten blir för svår att 
bära, söker den hemlöse ett nytt ”hem” - ett ”hem” där man snarare söker fotfäste inom sig själv, än 
i det yttre, omgivande samhället.73
Denna beskrivning av ”hemlöshet” påminner om Lönnebos beskrivning av vår tid som en tid av 
”identitetsförvirring”. I en sådan tid av ”förvirring”, när vi söker inåt, efter identitiet och ”hem”, är 
det viktigt med tecken för en helig värld, så att vi inte ska glömma vem vi är. Han lyfter fram 
ikonens betydelse för detta: som påminnelse om att vi tillhör något större.74
4.4.3 ...till den privata sfären
Att tillhöra, eller vara i samklang med, något ”större” - något som ligger bortom en själv - är inte en 
ovanlig beskrivning av människors andliga erfarenheter.75 I mitt intervjumaterial har ikonens 
förmåga att skapa relation - att se och bekräfta människors längtan efter att tillhöra någonting större 
- framförts som en av anledningarna till dess popularitet. Ikonen beskrivs som ett hjälpmedel för 
människor att närma sig det som är osynligt, för att uppnå kontakt med det gudomliga.
Ofta uttrycker människor en längtan att denna ”kontakt” skall vara ens egen - en egen upplevelse av 
det gudomliga.76 Detta behov av att vara privat i sitt andliga liv, dvs att vara andlig på 
individualiseringens villkor, märks genom att många i dag väljer avskildhet, passivitet och 
mottagande för sitt religiösa utövande.77 Här kommer, enligt mina intervjuer, ikonen väl till pass: i 
den privata andakten - i kyrkans kapell, hemma eller vid arbetsplatsen - som en påminnelse om att 
”Gud är med”.(IW)
4.5 Religion i förändring
4.5.1 Inte en religion, men flera
Religionen i västvärlden är alltså under förändring, i en förskjutning från religiositet till andlighet.
Samtidigt är bilden av religion i dag - så som den beskrivs i litteraturen - inte bilden av en religions 
triumf. Snarare beskrivs en kolonisation, en polarisering, en spänning, en integrering och en 
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förening av av olika former av religion, i olika kontexter - på en global, nationell, lokal och 
personlig nivå.78 Mia Lövheim, som forskar kring religionens förändrade uttryck i Sverige i dag, 
skriver att ”religion inte försvinner utan fortsätter att spela en roll” genom att fortsätta att bidra med 
språk och symboler för människor att kunna tolka och förstå sina liv.79 Förändringar sker genom att 
traditionella och nya tolkningssätt av religioners berättelser och symboler blandas, och symboler 
som förr uttrycktes inom traditionens ramar nu blir synliga i andra, nya, sammanhang.80 I mitt 
material har jag beskrivit hur denna integrering och förening(blandning) har tagit sig uttryck i 
Svenska kyrkan, både på lokal och nationell nivå. I kyrkan förekommer i dag både symboler och 
ritualer som ett resultat av inflytande från andra traditioner: ikoner, ljusglober, korsvägsandakt, 
meditationer etc är alla uttryck för en större öppenhet för andra religioners traditioner och 
symbolbruk. Både på den globala, nationella och lokala nivån har just ikonen kommit att bli en 
symbol för att man är en del av ”den världsvida kyrkan”(SN), en plats för alla. Ökad migration och 
rörlighet ses av informanterna som möjliga orsaker till viljan att anamma tidigare främmande bilder 
och bruk. 
4.5.2 Kombinationer av traditioner
Inom kyrkan sker också ett inflytande och en blandning av olika traditioner, där t ex högkyrklighet, 
liberal-/feministteologi och karismatiska rörelser kombinerar och hämtar inslag från varandra.81
När det gäller just ikoner i de svenska kyrkorummen, är det intressant att se hur olika traditioner har 
hjälpts åt med att bidra till dess närvaro. I mitt material beskriver jag hur ikonen, som var 
försvunnen ur den svenska kyrkotraditionen, återanammades av den av den svenska 
högkyrkligheten, vilken hämtade inspiration från både den ortodoxa och katolska liturgin. Detta 
innebar att en gammal, slumrande bildtradition - Mariabilder - åter dök upp i kyrkan, och började 
spridas över landet. Denna ökning av Mariabilder, och Marias återinträde i kyrkorummet, har i sin 
tur spelat(och spelar)en viktig roll som symbol inom feministteologin. Olika traditioner har här  
blandat och hämtat från varandra för att med hjälp av samma symboler och bilder förankra sin 
teologi. Ikonen har i detta sammanhang visat sig vara högst användbar.
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5. Diskussion
Är ikonbruket i Svenska kyrkan då ett uttryck för en förändrad religiositet?
Genom att ge en historisk bakgrund till ikonen, har jag velat visa på vilken betydelse bilden/ikonen 
har haft genom historien för människans religiösa erfarenheter. Att förbjuda ett bildbruk i kyrkan, 
har visat sig svårt. Heliga bilder har behövts, och behövs, kanske inte minst i dag; Människor i 
västvärlden lever i dag i samhällen där man vänder sig bort från auktoriteter och institutioner i sitt 
sökande efter svar på hur livet skall levas. Många väljer bort religionens doktriner och 
bestämmelser och söker i stället andliga erfarenheter med hjälp av det egna, inre livet - en
förskjutning från religiositet till andlighet som märks inte bara utanför, utan också inom olika 
religioner. Kyrkans gemensamma gudstjänstliv väljs bort, till förmån för ensamma stunder av bön 
och meditation. Högmässan ”stränga” form lockar allt färre, men i gengäld ökar efterfrågan på den 
upplevelsebaserade sidan av religionen; pilgrimsvandring, tidegärdsbön, ignatiansk meditation och 
ljuständning är alla uttryck för en religiositet som utövas på individens egna villkor, utan yttre 
överheter. Kyrkorummets religiösa symboler ersätts - eller kompletteras - då med bilder och andra 
hjälpmedel som fungerar i den privata sfären: ikoner, frälsarkrans, ljus, rökelse etc. 
När sökandet efter svaren på livets frågor flyttar till en själv, till ens egen inre röst, säger Peter 
Berger att detta är ett resultat av den ”hemlöshet” och vilsenhet som uppstår när tilltron till 
samhällets och kyrkans regelverk och doktriner försvinner. Här tror jag att ikonen med sin förmåga 
att  synliggöra och bekräftar betraktaren kan hjälpa människan genom att påminna henne om var 
hon hör hemma, vem hon är. I det sökandet får ikonen betydelse som ”vägvisare” in i den andliga 
världen. Ikonen som ”ser” dig - ansikte mot ansikte - väcker en relation med det gudomliga som är 
efterlängtad i en ”vilsen” värld. I en värld där människan sällan har tid för kyrkans ordnade 
gudstjänstliv, och kanske inte heller för sitt eget liv, söker hon sina andliga erfarenheter i avskildhet, 
i ensamhet. I ikonens blick kan hon låta sig bli betraktad, berörd med flera sinnen, och bli sedd för 
den hon är. 
När PAJ talar om att religionen inte får vara påträngande för att nå framgång, ligger detta icke-
påträngande tilltal i ikonens förmåga att bekräfta och se människan. Ikonen kräver ingenting. Bilden 
av den gamla maktguden som KGH talar om tror jag är förknippad med bilden av kyrkan som en 
både hierarkisk och patriarkalisk institution. När människor i dag söker sig bort från sådana 
institutioner och auktoriteter, söker hon samtidigt nya gudsbilder. Ikonen kan då vara ett alternativ. 
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Den ändrar möjligen inte gudsbilden, men den öppnar för en relation - för ett icke-påträngande, 
icke-dömande möte med det gudomliga.
Samtidigt bidrar ikonen till en ökad mångfald av bilder i kyrkorummet, och till mängden bilder som 
på olika sätt gestaltar den kristna tron. När kyrkorummet erbjuder fler bilder, fler tolkningar, av det 
gudomliga finns det möjlighet för betraktaren att skapa sig flera egna bilder, och risken för att 
hamna i en förstelnad gudsbild, eller tro sig ha monopol på sanningen, minskar.
Avslutningsvis undrar jag om ikonen möjligen är ett uttryck för en resakralisering i det svenska 
samhället? Woodhead och Helas beskriver en sakaralisering av samhället, där det som är heligt nu 
formas och uttrycks till stor del i andra sammanhang än inom de religiösa institutionerna.82 I dag 
blir det därför möjligt att använda religionens symboler och handlingar för en yttersta mening(ex 
ikonen) som resurser för andliga erfarenheter. Behovet av bilder och symboler i det andliga 
sökandet ökar i ett samhälle där auktoriteterna har spelat ut sin roll. Ouspensky beskriver bildens 
betydelse för en levande religion när han jämför den stora bildstriden/ikonoklasmen på 700-talet 
med ett försök till en sekularisering av kyrkan: han påstår att ”Genom att förneka bilden skulle 
kristendomen komma att bli till en abstrakt teori” 83 . Bilder och andra tecken på en helig värld är av 
största betydelse - som påminnelser om vem vi tillhör - skriver Lönnebo. Han hävdar att glömskan 
är ”hjärtat i sekulariseringen” 84 , men att bilderna hjälper oss att komma ihåg, så att vi inte 
glömmer. Är efterfrågan på och behovet av ikoner i dag, både i och utanför kyrkorummet, uttryck 
för en resakralisering i ett sekulariserat samhälle, där glömskan är på väg att ta över och där 
människor saknar instrument för att hitta fotfäste i en värld av ”hemlöshet”? 
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6. Sammanfattning
I denna uppsats har jag velat undersöka ikonens betydelse - både privat och i arbetet - för ett antal 
personer verksamma inom Svenska kyrkan. Informanterna har berättat om bruket av ikoner som ett 
hjälpmedel vid bön, reträtter och enskilda andakter. De tillskriver ikonen som helig bild egenskaper 
som gör den betydelsefull för människors religiösa erfarenheter. 
Enligt den religionssociologiska teoribildning jag använt mig av befinner sig religionen  i 
västvärlden i dag i förändring; en förskjutning sker från religiositet till andlighet, detta bl a som ett 
resultat av  människors minskade förtroende för auktoriteter och institutioner. Många väljer i dag att 
röra sig bort från det gemensamma gudstjänstrummet, och i stället söka sina andliga erfarenheter i 
den privata eller mer intima sfären, något som även bekräftas av informanterna i intervjumaterialet.
Informanterna berättar om ett allt mer individualiserat utövande av religionen, som de upplever har 
lett till bl a en förändring av kyrkorummet, där det allt större enskilda sökandet har skapat behov av 
fler kapell och av fler avskilda ”rum i rummet”. Ofta föredrar man ikoner som heliga symboler i 
dessa rum, framför ex ett traditionellt krucifix. Ikonen fyller här, liksom i hemmet, en roll som 
”vägvisare” in i det andliga sökandet, och precis som frälsarkrans, ljuständning, pilgrimsvandring 
och meditation blir den ett hjälpmedel i människors religiösa utövande på egna, individuella villkor.
I uppsatsen har även lyfts fram ikonens ”förmåga” att skapa relation med betraktaren, och vad detta 
kan ha för betydelse i dels en sekulariserad värld - som saknar heliga bilder och symboler - och dels 
i en individualiserad, ”hemlös” värld, som vänt sig bort från auktoriteter och institutioner. Ikonen, 
som vänder sig mot, och synliggör betraktaren - ansikte mot ansikte - kan möjligen berätta för 
människan vem hon är och var hon hör hemma i en ”vilsen” värld.
Att förbjuda heliga bilder - och därmed ikoner - från att vara en del av människans religiösa liv, har 
genom historien visat sig omöjligt. Bilderna behövs för den religiösa erfarenheten, och upplevs ofta 
som hjälpmedel i det andliga sökandet. I dag hämtar människor heliga bilder och symboler på ett 
friare sätt än tidigare från andra traditioner, och blandar dessa med den egna traditionen. I en andlig 
rörelse bort från yttre till inre auktoriteter, i sökandet efter svar på livets frågor, kan den tidigare 
främmande ikonen fylla en plats som ”vägvisare” där den egna traditionens bilder och symboler 
inte längre räcker till. 
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8. Bilaga: Intervjuguide
Nedan följer en uppställning av de frågor som har legat till grund för intervjuerna. 
1. Berätta om hur ikonen kom in i er kyrka.
2. När, hur och var används den?
3. Hur uppfattas den av församlingen?
4. Vad tänker du om ikonens ökade användning i kyrkorummet?
5. Vilken är din personliga relation till ikonen?
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